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RESUMO: O artigo desenvolve-se a partir de reflexões em torno da teoria de Émile 
Durkheim e Marcel Mauss sobre as temáticas religião e magia. Reconhece a importância 
da teoria clássica, mas também reflete sobre as possíveis aproximações e divergências das 
respectivas teorias com o campo afro-religioso. A pesquisa foi elaborada a partir de uma 
breve revisão bibliográfica associada à experiência da pesquisa etnográfica em terreiros de 
Candomblé e Umbanda na cidade de Macapá-AP. Assim, ao mesmo tempo em que a 
produção clássica fornece uma base para interpretações primárias sobre religião e magia, 
essa mesma teoria pode fornecer ideias e conceitos que não contemplam o campo de 
pesquisa em sua totalidade. 
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ABSTRACT: The article develops from reflections around the theory of Émile 
Durkheim and Marcel Mauss on the themes religion and magic. It recognizes the impor-
tance of classical theory, but also reflects on the possible approximations and divergences 
of the respective theories with the Afro-religious fiel. The research was elaborated from 
a brief bibliographic review associated with the experience of ethnographic research in 
terreiros de Candomblé and Umbanda in the city of Macapá-AP. Thus, while classical 
production provides a basis for primary interpretations of religion and magic, this same 
theory can provide ideas and concepts that do not contemplate the field of research in its 
entirety. 




Nesta produção, aventuro-me a construir algumas notas referentes à teoria clássica de Émile 
Durkheim sobre religião e de Marcel Mauss sobre aspectos da magia, realizando uma análise 
comparativa dos temas citados com fragmentos do campo afro-religioso. A pesquisa de campo 
foi realizada na capital do estado do Amapá, Macapá, onde desde 2014 pesquiso sobre o campo 
afro-religioso.  
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O campo das religiões afro-brasileiras inclui inúmeras denominações, cada qual com suas 
singularidades. Segundo Silva (2007), as religiões afro-brasileiras organizaram as influências de 
suas três principais matrizes geradoras: o catolicismo, as religiões indígenas brasileiras e as de 
matriz africana. Neste texto, será mencionada Umbanda e Candomblé como representantes 
desse universo religioso. Tal debate tem como princípio respeitar as formas de construção de 
conhecimentos sobre as possíveis explicações em torno desse campo e da produção clássica. 
Portanto, procurei problematizar o que devemos ou não associar ao campo afro-religioso. 
Não podemos deixar de ressaltar a importância dos autores clássicos da antropologia para o 
desenvolvimento do pensamento científico. No entanto, vale notar que nem sempre a teoria 
clássica supre todas as demandas e indagações que surgem nos diferentes campos. Pensando 
nisso, o artigo objetiva evidenciar a teoria de Émile Durkheim sobre religião em seu livro As 
Formas Elementares de Vida Religiosa e os aspectos da magia pesquisados por Marcel Mauss na 
obra Esboço de Uma Teoria Geral da Magia a fim de buscar pensamentos que consigam acompa-
nhar interpretações de um plano religioso específico, o afro-religioso. Com esse exercício, ob-
jetivo apresentar uma melhor compreensão do universo religioso em questão. 
A intolerância religiosa não é um fenômeno novo e muito menos restrito à sociedade bra-
sileira. Mas, parto do princípio teórico de que o Brasil não foi fruto de uma democracia religi-
osa em seu projeto nacional. A construção nacional brasileira teve como base uma política de 
colonização que usou como um de seus instrumentos a religião cristã como forma de domi-
nação e doutrinação dos povos não brancos.  
As práticas afro-religiosas sempre foram estigmatizadas no Brasil, “estigmatiza-se para ex-
cluir, segregar, apagar, silenciar e apartar do grupo considerado normal e de prestígio” (NO-
GUEIRA, 2020, p. 35). Diante dessa noção, podemos observar que a intolerância religiosa 
contra as religiões afro-brasileiras funciona como um mecanismo de manutenção de poder, 
tentando deslegitimar toda e qualquer crença que não tenha como base o cristianismo. 
Apesar do princípio constitucional de um Estado laico, no Brasil temos grandes mídias que 
pregam o cristianismo; políticos que são contrários à plena laicidade do Estado; instituições 
públicas que recebem a população com símbolos cristãos entre outras coisas. Estes elementos 
reforçam a religião cristã como hegemônica na sociedade brasileira, resultando na estigmati-
zação das outras formas de religiosidades e, por consequência, gerando formas de exclusão e 
violências sobre as outras religiões.  
Os tristes acontecimentos dos últimos anos são exemplos desse preconceito. Eles são cada 
vez mais presentes, como: a depredação da estátua de Iemanjá localizada na zona leste da 
cidade de Natal (RN), conforme notícia reportada pela Revista Raça; o ato de vandalismo com 
a imagem de Iemanjá no bairro Ribeirão da Ilha, em Florianópolis (SC), como noticiado pelo 
portal de notícias G1; traficantes teriam invadido um terreiro na Baixada Fluminense na cidade 
do Rio de Janeiro (RJ), no ano de 2019, como também apresentou o G1; e a expulsão dos 
religiosos de seu próprio terreiro, também no ano de 2019, na cidade de Nova Iguaçu (RJ), 
como registrado no jornal O Globo. Assim, os atos de intolerância religiosa vão além da de-
predação de imagens em locais públicos, mas alcançam as próprias instituições religiosas.  
Diante dessa onda de violência contra religiões afro-brasileiras, é importante ressaltar que 
a Constituição Federal estabelece a consciência religiosa e de crença como um direito de todos, 
conforme o Art. 5º, V. (BRASIL, 1988). A intolerância religiosa também é considerada crime 
previsto no Código Penal Brasileiro, como consta no Art. 208: “escarnecer de alguém publi-
camente, por motivo de crença ou função religiosa; impedir ou perturbar cerimônia ou prática 
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de culto religioso; vilipendiar publicamente ato ou objeto de culto religioso” (BRASIL, 1940). 
A pena pode variar de detenção de um mês a um ano, ou a aplicação de uma multa, como 
previsto na Lei 7.716/89, alterada pela Lei 9.459/97, que define em seu Art. 1º: “serão punidos, 
na forma desta Lei, os crimes resultantes de discriminação ou preconceito de raça, cor, etnia, 
religião ou procedência nacional”. (BRASIL, 1997). 
Os atos de intolerância religiosa podem ser considerados como uma falta de conhecimento 
sobre a cultura religiosa do outro, resultando em ações lamentáveis contra o povo de terreiro. 
Portanto, a compreensão de determinadas práticas religiosas servem para entendermos como 
essas religiões são estruturadas. A partir da síntese sobre alguns de seus símbolos e significados 
podemos compreender um pouco mais sobre suas tradições.  
Assim, é fundamental para o desenvolvimento dessa síntese compreendermos a religião 
como um aspecto cultural universal diante de diferentes sociedades, levando em conta suas 
diversificadas formas de organizações. O antropólogo Clifford Geertz no livro A Interpretação 
das Culturas (2008) escreve sobre religião em um capítulo intitulado A Religião Como Sistema 
Cultural onde defende que a análise da religião dependerá de suas dimensões culturais. Clifford 
Geertz (2008) define a religião como: 
 
Um sistema de símbolos que atua para estabelecer poderosas, penetrantes e duradouras dispo-
sições e motivações nos homens através da formulação de conceitos de uma ordem de existência 
geral e vestindo essas concepções com tal aura de fatalidade que as disposições parecem singu-
larmente realistas. (GEERTZ, 2008, p. 67).  
 
Tal conceito permite compreendermos que esse sistema de símbolos sofre variações de 
uma sociedade para outra, assim como seus significados. Cada sociedade desenvolve normas 
de comportamentos para lidar com o inesperado, estabelecendo uma noção de controle sobre 
os seres humanos e o mundo no qual eles estão inseridos. Sendo assim, essas normas diferen-
ciam-se de uma sociedade para outra, sendo distinguidas por meio de cultos, ritos, cerimônias, 
símbolos e seus significados. Logo, a ideia de religião depende da maneira como os sujeitos se 
relacionam com o simbólico e suas necessidades existenciais. 
De acordo com Durkheim (2008), a religião funciona como um poderoso recurso para 
regulação da vida social. Nos tempos antigos ou na atualidade a religião é compreendida como 
criadora e reguladora de um sistema de ideias e valores. As crenças e a formação religiosa 
permanecem até hoje vivas na formação moral dos sujeitos, desempenhando um papel funda-
mental enquanto reguladoras das ações dos indivíduos. Esse assunto sempre interessou dife-
rentes pesquisadores que procuraram construir conceituações sobre os costumes de diferentes 
sociedades. 
Émile Durkheim e Marcel Mauss não desenvolveram suas teorias considerando como base 
as religiões afro-brasileiras, mas é inegável que alguns de seus conceitos sejam pertinentes para 
seletas interpretações nesse campo. Considerando os fatos e fenômenos religiosos como sin-
gulares, adentrando em aspectos afro-religiosos, podemos definir que: 
 
As religiões africanas caracterizam-se como ainda hoje pela crença em Deuses que incorporam 
em seus filhos. São também religiões baseadas na magia. O sacerdote ao manipular objetos como 
pedra e erva, amuletos etc., e fazer sacrifícios de animais, rezas, invocações secretas, acredita 
poder entrar em contato com os deuses, conhecer o futuro, curar doenças, melhorar a sorte e 
transformar o destino das pessoas. Por esses princípios a magia africana era vista como prática 
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diabólica pelas autoridades eclesiásticas como já havia ocorrido com as religiões indígenas [...] 
os transes dos negros eram vistos como demonstração de possessão demoníaca e as adivinha-
ções, sacrifícios e outras práticas mágicas eram bruxarias ou, então “magia negra” (como se 
convencionou chamar a magia feita para o mal). (SILVA, 2005, p. 35). 
 
O universo das religiões afro-brasileiras apresenta inúmeros aspectos mágicos, seja em sa-
crifícios, transes, oráculos, entre outras práticas rituais e religiosas. O Candomblé, por exem-
plo, destaca-se por seu potencial ritualístico atrelado ao fato de reinventar a religiosidade afri-
cana no Brasil, compondo seus ritos com roupas, alimentos, acessórios e cânticos que com-
põem a mitologia dos orixás. Resistindo através de sua expressão às dificuldades encontradas 
para se estabelecer socialmente. Segundo Vagner Gonçalves da Silva: 
 
Neste sentido pode-se dizer que, o Candomblé procurou constituir nos terreiros pedaços da 
África no Brasil (também como forma de expressar à dificuldade as restrições encontradas pelos 
negros para se estabelecerem socialmente como negros e brasileiros na sociedade nacional). 
(SILVA, 2005, p. 133). 
 
De outra maneira, a Umbanda desenvolveu-se pela ação da classe média branca brasileira 
e, posteriormente, com os segmentos menos favorecidos da população, em sua maioria negra, 
refazendo a ideia de cultura religiosa brasileira, inserindo em seus cultos a tradição africana e 
indígena. 
Neste contexto, as religiões afro-brasileiras começaram a ganhar espaço na sociedade naci-
onal, um dos seus atrativos decorre do oferecimento de serviços rituais pelos médiuns através 
do contato com suas entidades, como também já havia ressaltado Prandi: “a Umbanda e o 
Candomblé, cada qual a seu modo, são bastante valorizados no mercado de serviços mágicos 
e sempre foi grande a sua clientela” (PRANDI, 2004, p. 229). O caráter de oferecimento de 
serviços rituais acabou por aproximar muitas pessoas, entre elas clientes e simpatizantes para 
as religiões. 
São ofertados serviços que buscam a produção de determinados efeitos na vida cotidiana 
por meio da manipulação e contatos com seres e elementos alocados socialmente como so-
brenaturais. Tem - se como questão a estreita relação entre o sacerdote afro-religioso e os dois 
planos dos cosmos – natural e sobrenatural – de modo que um pode ter influência sobre o 
outro. 
Os serviços rituais oferecidos pelas religiões afro-brasileiras podem ser procurados por to-
das as pessoas. Segundo Prandi (2004), os serviços rituais afro-religiosos são oferecidos ao não 
devoto, o que possibilita a busca por soluções de seus problemas sem maior envolvimento 
com a religião, não sendo necessário pertencer à religião para que tenha acesso aos serviços 
rituais.  
Clifford Geertz (2008) disserta que a procura pela religião se dá pelo sentimento de insufi-
ciência diante do caos, em que as pessoas procuram na religião um suporte para uma possível 
estabilidade. A condição de existência do ser humano faz com que ele recorra à esfera religiosa 
para responder suas perguntas, para dar um sentido aos acontecimentos cotidianos e se con-
fortar diante do fracasso. 
Muitos motivos levam as pessoas aos terreiros: procura por tratamentos de saúde; o insu-
cesso em tratamentos médicos e a busca nos rituais afro-religiosos por uma alternativa para 
alcançarem a cura; busca por proteção espiritual; desenvolvimento mediúnico, em que, algu-
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mas vezes, as pessoa acabam por se iniciar na religião; conquista de emprego entre outros 
fatores. 
Em ponto de análise, a utilização dos serviços por essas pessoas ajuda no processo de legi-
timação das religiões afro-brasileiras. Mas não é somente isso, outro fato que contribuiu para 
a legitimação é comentado por Reginaldo Prandi: 
 
Parcela importante da legitimidade social que a cultura negra do Candomblé desfruta hoje foi 
gestada a partir de uma nova estética formulada pela classe média intelectualizada do Rio de 
Janeiro e de São Paulo nas décadas de 1960 e 1970, que adotou e valorizou mais do que nunca 
aspectos negros da cultura baiana, seus artistas e intelectuais. (PRANDI, 2004, p. 224). 
 
Essa legitimação foi um dos pontos para a construção do caráter político da religião. Tendo 
suas características singulares com relação a qualquer outra religião que esteja fora da cultura 
afro-religiosa. 
 
RELIGIÕES AFRO-BRASILEIRAS E A QUESTÃO DA RELIGIÃO EM 
DURKHEIM 
 
Na escola sociológica e antropológica francesa encontramos um dos autores mais influentes 
no desenvolvimento dos estudos sobre religiões: Émile Durkheim. O sociólogo interessou-se 
por pesquisar a ordem social das coisas, a relação dos sujeitos com a sociedade e a legitimação 
dos grupos humanos. 
Durkheim pesquisou uma religião primitiva de caráter totêmico em grupos tribais australi-
anos. De acordo com seu pensamento, os estudos das religiões primitivas não permitem ape-
nas compreender os elementos constitutivos da religião em sua forma geral, mas proporcio-
nam, enquanto vantagem, melhores compreensões e explicações sobre as funções sociais da 
religião. (DURKHEIM, 1989). Assim, acreditava que os fatos religiosos deveriam ser estuda-
dos como parte integrante da vida social, podendo estabelecer uma relação entre os diversos 
tipos de religiões e os variados tipos de organizações sociais. 
Quando eu estava realizando a pesquisa sobre objetos rituais Lima (2019), perguntei para 
alguns interlocutores sobre a “magia” nas religiões afro-brasileiras, a indagação era evitada ou 
respondida com alguma negativa. Durkheim (1989) já evidenciava que entre os sujeitos e a 
religião existe um campo moral muito forte em que os indivíduos recusariam associar sua 
religião, enquanto sagrada, a aspectos negativos.  
Podemos compreender o motivo da recusa dos interlocutores em falarem sobre magia na 
religião, já que há no imaginário social a construção de que os cultos e rituais afro-religiosos 
são “magia negra” “feitiçaria” “macumba” entre outros termos pejorativos. Isso fica mais evi-
dente quando entendemos que “o catolicismo proibia superstições e atos mágicos porque 
acreditava que os milagres só poderiam ser legítimos quando patrocinados pela igreja” 
(SILVA, 2007. p. 15). Nessa passagem, ficam evidentes as constantes perseguições contra as 
religiões afro-brasileiras.  
A violência contra a religião dos negros aconteceu desde os primeiros momentos da história 
da construção do Brasil e só cresceu com a intensificação da escravidão e o tráfico de africanos. 
O catolicismo enquanto religião dos colonizadores impunha sua ideologia à força. Naquela 
época, todos os elementos que remetiam aos cultos afro-religiosos eram vistos de forma ne-
gativa. 
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Para Émile Durkheim, a concepção de sagrado estaria diretamente ligada à sociedade, às 
crenças religiosas, ao extraordinário e ao campo da moralidade enquanto estável. O sagrado 
também é diretamente respeitado pela sociedade transformando-se num sistema que tornaria 
possível a união entre crenças e práticas relativas às coisas sagradas, unindo assim a sociedade 
em preceitos morais e colocando a religião como capaz de regular, através de suas crenças, a 
conduta dos indivíduos. Já o profano, seria representado pela ausência de organização, pelo 
egoísmo, por práticas vistas como desviantes ou impuras resultando em uma instabilidade.  
Ao escrever sobre religiões, Émile Durkheim fez breves conceituações sobre magia. Assim 
como o autor apresentou uma dicotomia entre profano e sagrado, ele também definiu dife-
renciações entre magia e religião, definindo a religião enquanto coletiva, voltada para uma 
realidade social. Por sua vez, a magia, apesar de depender de representações coletivas, foi de-
finida como não formadora de uma instituição social, sendo utilitária e representada por uma 
ordem individual. Pontos de análise que serão discutidos levando em conta as religiões afro-
brasileiras. 
Durkheim afirmou sobre a magia: “A magia tem uma espécie de prazer profissional em 
profanar as coisas sagradas; em seus ritos, realizam em sentido diretamente oposto as cerimô-
nias religiosas”. (DURKHEIM, 1989, p. 27). Complementarmente a essa característica, a reli-
gião teria como função formar uma comunidade, uma igreja. Definindo-a como: 
 
Chegamos, pois, à seguinte definição: uma religião é um sistema solidário de crenças e de práticas 
relativas a coisas sagradas, isto é, separadas, proibidas, crenças e práticas que reúnem numa 
mesma comunidade moral, chamada igreja, todos aqueles que a elas aderem. (DURKHEIM, 
1989, p. 32). 
 
Portanto, podemos observar que esse último conceito pode ser utilizado para as religiões 
afro-brasileiras, já que essas formam uma comunidade à medida que seus adeptos comparti-
lham de uma mesma fé e noção de sagrado. O que pode ser observado nos templos afro-
religiosos, por vezes, identificados como ilê, barracão, terreiro, tenda e outros. 
Em um panorama comparativo, podemos observar que existe uma variedade de templos 
afro-religiosos, com diferentes estruturas e tradições, mas que podemos compreender com o 
seguinte pensamento:  
 
As tradições nas religiões afro-brasileiras podem parecer confusas ou divergentes, principal-
mente para quem não está familiarizado com elas, mas, apesar de toda diversidade, elas existem 
e conformam os vários modelos que são vividos de forma intensa e meticulosa no interior dos 
milhares de terreiros existentes em todo país. (SILVA, 2007. p. 12). 
 
Outro ponto interessante a ser comentado é que os terreiros não possuem uma organização 
centralizada de seus templos, cada terreiro possui autonomia. A organização é estruturada em 
sua própria hierarquia e na autoridade religiosa do sacerdote. Essa estrutura de organização 
dos templos afro-religiosos é visivelmente diferente da estrutura da Igreja Católica, onde há 
uma estrutura centralizada e seguindo uma burocracia institucional. 
Ainda em título de conceituações, Durkheim separa a igreja de uma prática mágica: “Uma 
igreja não é simplesmente uma confraria sacerdotal; é a comunidade moral formada por todos 
os crentes de uma mesma fé, tanto os fiéis como os sacerdotes. Uma sociedade desse gênero 
não se verifica na magia”. (DURKHEIM, 1989, p. 30). O que, nas religiões afro-brasileiras, 
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não deve ser levado em conta, com o pressuposto da ideia de que essas religiões utilizam de 
conceitos de magia em seus cultos, ritos e relações.  
Para alguns sacerdotes, as religiões afro-brasileiras fazem um diálogo constante com a ma-
gia, questionando essa dinâmica de separação. É importante observar que nas religiões afro-
brasileiras a magia e a religião convivem simultaneamente e materializadas em seu cotidiano e 
em seus segredos. 
O universo afro-religioso é composto por mitos, ritos, templos, sacerdotes, oráculos, ritu-
ais, sacralização de elementos e cerimônias, todos esses elementos que possibilitam uma liga-
ção com o sagrado, ancestralidade e com a fé em uma religião que envolve vivência e práticas. 
Prandi (2004) explica a relação das religiões afro-brasileiras com a magia: “Umbanda e Can-
domblé são religiões mágicas. Ambas pressupõem o conhecimento e o uso de forças sobrena-
turais para intervenção neste mundo, o que privilegia o rito e valoriza o segredo iniciático” 
(PRANDI, 2004, p. 228).   
Como dito anteriormente, para Durkheim “não existe igreja mágica” (DURKHEIM, 1989, 
p. 29), justificando que: 
 
O mágico tem uma clientela, não uma igreja, e seus clientes podem perfeitamente não manter 
entre si nenhum relacionamento, ao ponto de ignorarem uns aos outros; mesmo as relações que 
estabelecem com o mágico são, em geral, acidentais e passageiras; são em tudo semelhantes às 
de um doente com seu médico. (DURKHEIM, 1989, p. 29).  
 
Diante disto, é possível observar que até certo ponto a ideia de Durkheim (1989) representa 
hoje uma das ações observadas em terreiros, já que um dos atrativos das religiões afro-brasi-
leiras é a oferta de serviços rituais sem a necessidade de o cliente compartilhar da mesma 
estrutura moral da religião. Negrão (1996) explica que muitas vezes, as religiões afro-brasileiras 
são procuradas, justamente, pela ausência de uma ética e moral cristã exigida aos seus simpa-
tizantes, como pode ser observada em outras religiões. No entanto, não podemos deixar de 
fazer um desdobramento dessa análise. Assim como os clientes podem evitar uma relação 
continuada depois da execução do ritual, esses mesmos clientes podem voltar ao terreiro para 
fazerem parte daquele universo e, até mesmo, da família de santo. 
Por vezes, a primeira relação com o terreiro pode ser observada pelo caráter utilitarista da 
religião. No entanto, o contato e conhecimento da tradição religiosa do outro pode resultar 
em um “encantamento”, categoria utilizada por Negrão (1996). A pessoa que estava como 
simpatizante pode vir a tornar-se um adepto, ao considerar a magia além de uma relação de 
clientes e serviços, mas como um plano possível de ligação com a religião.  
Nas ciências sociais muito se fala sobre a função social da religião, mas também, devemos 
nos atentar para como as pessoas percebem essa função. A relação de cada sujeito ou grupo 
pode ser diferente diante de cada estrutura religiosa.  
 
RELIGIÕES AFRO-BRASILEIRAS E A MAGIA NA TEORIA DE MARCEL 
MAUSS 
 
A escola sociológica e antropológica francesa também nos oferece a discussão sobre magia 
enquanto prática ritual. Enquanto Émile Durkheim deteve-se aos estudos das religiões, os 
direcionando a compreensão das representações coletivas pertencentes ao âmbito da crença, 
Marcel Mauss desenvolveu seus escritos expondo a socialização a partir de uma concepção de 
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práticas mágicas. Esta conceituação de magia foi distinguida em diversas sociedades como 
nações Iroquesas, antigo México, tribos australianas e outras, mas, o autor admite que a magia 
esteja propensa a diversas interpretações. 
Marcel Mauss (2003) expôs que não encontraremos uma definição geral e perfeita sobre 
magia, mas que podemos compreendê-la pelo seguinte ponto.  
 
A magia compreende agentes, atos e representações: chamamos mágico o indivíduo que efetua 
os atos mágicos, mesmo quando não é um profissional; chamamos de representações mágicas 
as ideias e as crenças que correspondem aos atos mágicos; quanto aos atos, em relação aos quais 
definimos os outros elementos da magia, chamamo- lós ritos mágicos. (MAUSS, 2003 p. 55). 
 
Podemos considerar que o sacerdote afro-religioso está na posição de mágico descrita pelo 
autor, sendo o indivíduo que efetua atos mágicos, podendo ser ou não um profissional, mas 
que, por meio da execução de rituais, esses religiosos começam a ter sua legitimação social 
garantida. E, assim como na teoria de Marcel Mauss, os sacerdotes enquanto agentes possuem 
acesso a uma determinada tradição, recebendo qualificação para execução de seus atos. 
Para Mauss (2003), a magia também está dentro de uma dimensão social, desenvolvida a 
partir de uma crença coletiva e observada diante da eficiência dos rituais: “de coletivo, a magia 
procura conservar apenas seu caráter tradicional; todo seu trabalho teórico e prático é obra do 
indivíduo, ela não é mais explorada senão por indivíduos”. (MAUSS, 2003, p. 173). Interpre-
tando desta maneira que, mesmo a magia sendo estruturada em formas coletivas, ela assume 
um caráter individual.  
Não podemos deixar de evidenciar que Marcel Mauss interpreta a magia fazendo compara-
ções e dissociações com a religião, mas alegando que a magia e a religião se encontram em 
uma arena de sagrado, o que pode ser perfeitamente associado às religiões afro-brasileiras: “a 
magia é, por definição, objeto de crença” (MAUSS, 2003, p. 126), ao mesmo tempo em que o 
sacerdote utiliza de seus conhecimentos e técnicas para a execução de um serviço, tendo fé 
em sua religião, existirá a expectativa do cliente na eficiência do serviço, gerando uma relação 
comercial de oferta e procura, mas também, de afinidade e conhecimento da religião que ul-
trapassa a relação utilitária. 
Marcel Mauss (2003) desenvolveu o conceito de mana, defendendo-o enquanto potenciali-
dade da magia, sendo dotado de sentidos e entendimentos, em que reforça que os agentes 
possuem mana, assim como, pessoas, ações, ritos e elementos rituais o possuem também.  
O conceito de mana defendido por Marcel Mauss pode ser perfeitamente associado ao axé 
conceituado pelas religiões afro-brasileiras. Entre muitas definições, o autor afirma que “o 
mana não é simplesmente uma força, um ser, é também uma ação, uma quantidade e um 
estado” (MAUSS, 2003, p. 142), com isso, o axé que é presente nas religiões afro-brasileiras 
pode ser comparado com o mana exemplificado pelo autor, sendo energias que mobilizam 
ações, estados, forças e estão ligadas à magia. 
Novamente, há uma generalização que somente pode ser feita com muito cuidado. O termo 
axé detém muitos significados, “sabido que axé designa em nagô a força invisível, a força 
mágico-sagrada de toda divindade, de todo ser animado, de todas as coisas" (BASTIDE, 2002, 
p. 84), dentre outros significados como: 
 
Axé é força vital, energia, princípio da vida, força sagrada dos orixás. Axé é o nome que se dá 
às partes dos animais que contêm essas forças da natureza viva, que também estão nas folhas, 
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sementes e nos frutos sagrados. Axé é bênção, cumprimento, votos de boa-sorte e sinônimo de 
Amém. Axé é poder. Axé é o conjunto material de objetos que representam os deuses quando 
estes são assentados, fixados nos seus altares particulares para serem cultuados. São as pedras 
(os otás) e os ferros dos orixás, suas representações materiais, símbolos de uma sacralidade tan-
gível e imediata. (PRANDI, 1991, p. 104). 
 
Observei em campo várias menções ao termo axé, como “banho de axé”2 referindo-se ao 
banho de ervas feito por Ekedis, função muito importante na hierarquia religiosa, conhecidas 
também como “zeladoras de orixás”. Ekedis são as mulheres iniciadas no orixá que não in-
corporam e são encarregadas dos cuidados com os orixás e outras funções no terreiro. Os 
banhos podem ser feitos pelo próprio pai de santo com a intenção de revitalizar as energias, 
afastar coisas negativas, sendo estas, por exemplo: mal olhado, avareza, espíritos obsessores e 
abençoar aqueles que tomam o banho. Outro exemplo foi observado em festas de orixás, 
conhecidos como Xirês, quando os orixás descem e incorporam em seus médiuns eles ema-
nam axé, abençoando aqueles que estão no ilê. Entre outros exemplos, como comidas, ora-
ções, músicas etc.: 
 
Em suma, a palavra compreende uma quantidade de ideias que designaríamos pelas palavras: 
poder de feiticeiro, qualidade mágica de uma coisa, coisa mágica, ser mágico, ter poder mágico, 
estar encantado, agir magicamente; ela nos apresenta, reunidas num único vocábulo, uma série 
de noções cujo parentesco entrevistamos, mas que alhures nos eram dadas isoladamente. 
(MAUSS, 2003, p. 143). 
 
Mana e axé podem ser classificados de uma mesma forma. Em tese, o termo compreende 
uma vasta noção de ideias que podem ser atribuídas a serviços rituais, pessoas, coisas, ações: 
sendo referenciado para inúmeros vocábulos.  
Ainda em sua interpretação sobre magia, Mauss (2003) discorre sobre características físicas 
corporais que podem ser identificadas em pessoas que praticam a magia. Em um breve plano 
de diferenciação, esses casos não podem ser associados às religiões afro-brasileiras. Não po-
demos citar aspectos físicos que identifiquem pessoas ligadas ao universo afro-religioso. Po-
rém, podemos observar adereços, objetos, roupas brancas, contra Egun, guias e outros sím-
bolos que funcionam como formas de identificação. 
O que podemos observar é que, em alguns casos, adeptos das religiões afro-brasileiras ma-
nifestam uma sensibilidade com relação à mediunidade, caso que pode ser identificado como 
uma característica de pessoas que devem manter um maior contato com as religiões afro-
brasileiras.  
Como último ponto de análise, é possível observarmos a definição de rito mágico de Marcel 
Mauss: 
 
Obtivemos com isso uma definição provisoriamente suficiente do rito mágico. Chamamos assim 
todo rito que não faz parte de um culto organizado, rito privado, secreto, misterioso, que tende 
no limite ao rito proibido. Dessa definição, levando em conta a que demos dos outros elementos 
da magia, resulta uma primeira determinação de sua noção; percebe-se que não definimos a 
 
2 Conhecido como banho de abô, banho de axé ou banho de ervas. O banho de axé é um fundamento dentro de terreiros 
afro-religiosos, possuindo diversas formas de preparações, aplicações e finalidades. O banho de axé alcança sua finalidade 
a partir do poder das plantas e orações feitas durante o processo de maceração das ervas.  
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magia pela forma de seus ritos, mas pelas condições nas quais eles se produzem e que marcam 
o luar que ocupam no conjunto dos hábitos sociais. (MAUSS, 2003, p. 61). 
 
Mauss conceitua os ritos mágicos e a magia como fatos e tradições presentes dentro de um 
sistema social, sendo mágico apenas o rito que é realizado em esfera privada, fora de um culto 
organizado, sendo obrigatoriamente repetitivo enquanto rituais. Definição que, a partir das 
religiões afro-brasileiras, não deve ser associada em sua totalidade. 
Nem todos os ritos dependem de um ambiente ilustrado como privado ou proibido. Mas, 
pensar também, que nem todo rito é estruturado da mesma forma. Por exemplo, estive em 
uma festa do caboclo Capangueiro Real, entidade indígena da Umbanda onde foram realizadas 
oferendas e sacrifícios. Na ocasião, os sacrifícios de animais foram feitos durante o dia e pró-
ximo aos convidados presentes. O sacrifício, a oferenda e a cerimônia foram observados pelos 
religiosos como um momento de alto potencial de magia. A cerimônia que iniciou, mais ou 
menos, às 13 horas, teve seu fim depois das 20 horas, sem a necessidade de um ambiente 
categorizado como privado ou proibido. É importante registrar que a cerimônia foi aberta ao 
público. 
É evidente que existe um conjunto de hábitos sociais pertencentes ao grupo em questão, 
mas é necessário evidenciar que não devemos nos prender totalmente a conceituações defini-
das pela teoria clássica para interpretar todos os elementos das religiões afro-brasileiras. 
Como já mencionado, para o desenvolvimento de pesquisas científicas é necessário o co-
nhecimento das teorias clássicas. No entanto, diante das inúmeras particularidades de cada 





Pensar a magia e a religião em associações e diferenciações da teoria antropológica clássica 
possibilita uma melhor análise de aspectos da tradição religiosa afro-brasileira. Neste artigo, 
foi possível oferecer ao leitor uma fácil compreensão sobre a importância da produção antro-
pológica clássica para os estudos de religião, proporcionando uma visão de um conjunto de 
aspectos representados pelas ideias de Marcel Mauss e Émile Durkheim.  
Clifford Geertz define que o estudo antropológico da religião deve ser realizado em dois 
estágios, sendo o primeiro “uma análise do sistema de significados incorporados nos símbolos 
que formam a religião propriamente dita” (GEERTZ, 2008, p. 91), fato que só é possível a 
partir de uma delicada e atenciosa análise respeitando, principalmente, a singularidade de cada 
estrutura religiosa e campo de investigação. 
A teoria antropológica clássica deve ser administrada como um estímulo e reforço para as 
observações, mas não como uma conclusão. Nem sempre é possível utilizar todas as teorias 
clássicas dentro de estudos particulares. Sendo assim, a antropologia torna-se um campo de 
conhecimento que respeita a singularidade de cada tradição, povo e cultura. 
Cada ritual detém uma particularidade para sua execução, assim como, alguns rituais afro-
religiosos independem de uma hora do dia ou dia específico. Nas teorias de Émile Durkheim 
e Marcel Mauss, a execução de atos mágicos é associada a um ambiente específico – à noite, 
privado, reservado, levando o ato mágico para uma esfera de proibido e profano.  
No contexto de pesquisas com as religiões afro-brasileiras, é possível destacar que as práti-
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cas ritualísticas afro-religiosas independem do ambiente. É evidente que existem muitos rituais 
que necessitam de determinadas estruturas, mas essa característica não pode ser levada como 
regra universal. As práticas afro-religiosas são associadas à manipulação dos elementos e forças 
da natureza, feitos a partir das técnicas e crenças dos sacerdotes.  
Portanto, pensar a magia afro-religiosa não como um elemento proibido, mas como um 
poder que emana dos elementos da natureza, das técnicas, da fé entre outros. A sua conceitu-
ação pelos religiosos enquanto axé evidencia sua força e utilização. O axé nas religiões afro-
brasileiras pode ser atribuído a um aperto de mão, a um banho de ervas, a um ebó, a uma 
simples folha que toca o chão ao cair de uma árvore. Assim, o axé é força, movimento, vida e 
morte. 
Dessa maneira, quando se tratar do universo afro-religioso, a magia e a religião trabalham 
complementarmente: juntas em seus ritos, mitos e cerimônias. Lembrando que na tradição 
afro-brasileira, a magia está ligada diretamente à religião, na manipulação dos elementos da 
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